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“文镜 ”发微
石少欣

摘

要：《文镜秘府论》的书名与结构都独具特色，我们认为这一独特性应与空海大师醇厚的佛学修养密不可分。本文

旨在结合佛教文献中禅宗、华严宗以及密宗对“镜”的意象的分析，试析“文镜”除去文学层面的表义之外，所含佛教方面
的深意，并结合空海大师其他作品中所流露的弘法志向，阐发《文镜秘府论》一书所寄托的教化意图。
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《文镜秘府论》（ 下文简称《文镜》） 中的“文镜”，最通

《字镜》的影响，他的理由是： “《续一切经音义》希麟序曰：

行的解释乃是文章铨镜、镜鉴之义，这一点在空海的著作

‘至大历中，
命孝廉生颜传经、
国子司业张参等，
勘定五经文

中也可找到证据。在《文笔眼心钞·序》中，空海提到“撰

《字镜》、
’大历即代宗朝，
字正体，
复有《字统》、
陆氏《释文》。

《文镜秘府论》六卷，
［……］今更抄其要，含口
虽要而又玄，

当弘法大师渡唐三十年前，
大师看到《字镜》的可能性是很大

上者，
为一轴拴镜”（ 卢盛江 1934） ，据解，拴即可训为铨。

的”（ 转引自卢盛江 3） 。其实，
当年空海留学长安之时，
慧琳

如此，
则空海亦似已明说了文镜即文之铨镜。但“文镜”二

正在西明寺撰写《一切经音义》，
其中就多处引用《字镜》，
空

字连用，
乃空海首创； 另，空海将此书按“六合”分卷，具有

海当时也在西明寺，
见到《字镜》的可能性的确非常大。但在

鲜明独创性，
无论中国还是日本都独此一家。这一独特性

《字镜》之前，
以“镜”为名的佛经早有流布，
作为佛教徒，
空海

值得深思。笔者通过细读《文镜》及阅览空海其他著作，认
为“文镜”的含义应不限于“文章铨镜”，而是别有寄托； 并
且，
此与该书以天地东南西北分卷之间应有密切关联。拙
文试申这一部文论可能涵盖的华严、密宗等佛教思想，以
藉此窥空海对文学认识与其视弘法为生命的宗教热情之
一斑。不当之处在所难免，
望方家有教于我。

受佛经启发比受《字镜》影响，
应该更来得直接。
中泽希南先生在《文镜秘府论札记续记》中说： “《文
镜》的字义可 追 溯 到 陆 机《文 赋》、梁 刘 勰《文 心 雕 龙》。
《文赋》叙述作文之用意： ‘考殿最于锱铢，定去留于毫芒。
苟权衡之所裁，故应绳其必当。’‘铨’‘衡’和‘镜’重叠的
‘铨镜’‘衡镜’是常见的成语。”“可以想象，大师读《文
赋》时首先想到‘文章铨镜’四个字，然后进一步略言之为
‘文镜’。”“大师还从《文心雕龙·知音》篇‘无私于轻重，

一、关于“文镜”的讨论

不偏于情爱，然后能平理若衡，照辞如镜矣’之‘照辞如镜
矣’句选择了‘文镜’字样”（ 转引自卢盛江 3 － 4） 。笔者

空海为什么以《文镜》为名，
小西甚一先生认为可能是受

亦不否认，《文镜》有可能受到《文心雕龙》的影响，但中泽
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先生所谓“大师读《文赋》时首先想到‘文章铨镜’四个

后，又逢华严信奉者对这部大经多有注疏及开讲。空海

字，然后进一步略言之为‘文镜’”，此说想象的成分过大。

对华严一直很留心，这一点从他带回的书目中即可看出。

梅维恒、梅祖麟两位先生则认为空海可能是受到印
度檀丁《诗镜》的影响（ 433 － 35） ，而据金克木、黄宝生先

而当时华严宗著述便习惯以“镜”为名来诠释华严深意。
宋代时高丽沙门义天《新编诸宗教藏总录》中著录的以镜

生的相关研究，《诗镜》在古代没有汉文译本。① 且空海大

为名的书有：

师自述，他在 唐 期 间 只 是“梵 字 梵 赞 间 以 学 之 ”（ 卷 一
99） ，可知空海当时主要学习的是梵语文字学，至多涉及

法界玄镜一卷

一些教内的赞颂和仪轨，这一点从他带回日本的梵字典

义镜钞十二卷（ 或六卷） 清素述

籍可以得到证明。目前尚没有文献证明空海接触过梵语

详镜幽微新钞十七卷 （ T55 1175）

文学理论著作，当然我们不排除当时在西明寺的梵僧或
精通梵语的汉地僧人与空海有过这方面的交流，但它的
可能性让人怀疑。我们所能确定的是，空海从中国带回
并引用了一批中国人的文论著作，而不是印度人的。
正如兴膳宏先生所说，“文镜”二字在中国古籍中尚
难找到，应为空海自造语（ 306） 。但如前指出的，以“镜”
为名的书是有的。在《字镜》之前，早在后汉时期，汉地已
流传一部佛经《法镜经》。据《出三藏记集》载，是后汉灵
帝代优婆塞安玄共严佛调于洛阳译出，《长房录》、《大唐
内典录》、《贞元新定释教目录》中均有著录，空海在贞元
末年入唐，曾经带回《贞元新定释教目录》，在这部目录当
中，空海的师祖不空大师新译经典《大圣文殊师利菩萨佛

玄镜议记二卷

澄观述
科一卷

德素述

其中，澄观所撰《法界玄镜》在当时影响尤大。考《宋高僧
传》澄观的传记，唐德宗、顺宗时，澄观在长安大弘华严教
法，并曾参预高僧般若翻译四十《华严》，勘定经义（ 赞宁
105 － 07） 。其时，空海正在长安，并曾研习华严经，据其
《拾遗杂集》： “大师（ 笔者按： 此指空海） 谒清凉澄观，访
宗义，请来制作章疏”（ 空海，卷十 262） ，于此可见，空海
与澄观是有交往的。
《法界玄镜》的著作年代不详，据宋隆兴府石室沙门
祖琇所撰《隆兴佛教编年通论卷第十九》：
（ 澄观） 又为南康王韦皋、相国武元衡著《法
界观玄镜》一卷； 仆射高崇文请著《镜灯说文》一

剎功德庄严经》与《法镜经》同帙，而空海请回的经中即有

卷； 司徒严绶、司空郑元． 刺史陆长源请撰《三圣

前者，则空海应该知道《法镜经》。
《法镜经》后序曰：

圆融观》一卷； 节度使薛华、观察使孟简、中书钱

夫不照明镜，不见己之形； 不赞圣经，不见己

徽、拾遗白居易、给事杜羔等请制《七处九会华藏
界图心镜说文》十卷。（ X75 203）

之情。情有真伪，性有柔刚，志有纯猛，意有闇明。

按： 《贞元新定释教目录》写成于公元 800 年，《法界玄镜》

识有浅深，不能一同。不睹圣典，无以自明。佛故
著经，名曰法镜。（ T12 22）

在《贞元录》中不见记载，那么，《法界玄镜》应成于之后。
《新唐书·韦皋传》载，韦皋受封南康王在贞元十三年，即

由此来看，法镜，即是睹圣典以明圣法，犹如人揽镜自照
以晓自形。学佛法可以名之曰“法镜”，学为文之法，则可

公元 797 年，于贞元二十一年（ 公元 805 年） 八月顺宗禅

以名之为“文镜”，这应该是比较顺理成章的。
除《法镜经》外，贞元年间，长安一带还有属于三阶教

公元 800—805 年之间。其时空海正在长安，有可能知道

的一部经，名为《瑜伽法镜经》（ 唐代师利伪撰） ，流传颇
广。日僧安然所写《诸阿阇梨真言密教部类总录》中即将
《瑜伽法镜经》与《法 镜 经》抄 录 一 处。然 据《开 元 释 教
录》卷十 八 载，第 一 品 系 改 订 增 删 玄 奘 所 译《佛 临 涅 槃
记》、《法住经》而成； 第二品就现存之部分，与不空所译
《地藏菩萨请问法身赞》之内容相对应； 第三品系《伪经像
法决疑经》之改订版（ T55 672） 。据《贞元新定释教目录》
卷二十八载，此经经文文势、次第不相联贯，以旧有经书
汇编成伪经，鱼目混珠，伪上加伪，讹舛尤多（ T55 1016） 。
这可能是空海没有请这部经的重要原因，但他应该知道
这部经的存在。
需要指出的是，
空海入唐之时，中土华严、密宗、禅宗都
很兴盛，
而三个宗派在阐述法义时，
共用的一个字就是“镜”。

二、华严“镜摄”
空海入唐之 前 所 在 的 日 本 寺 院 盛 阐 华 严。入 唐 之
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位后被杀（ 新唐书 4935 － 36） 。则《法界玄镜》应写成于
这一作品。
同时，通过对比《文镜秘府论》天卷序和《法界玄镜》
的写作缘起，我们发现两者颇有相似之处：
《法界玄镜》写作缘起
余覃思大经，薄修此
观。罗其旨趣，已在疏文。
恐堕业于深经，少赞演兹
玄要。精 诚 之 者 时 一 发
扬，数 子 恳 求 叩 余 一 阐。
咸言注想访友寻源，或学
或传遍求众释，积岁疑滞
今方焕焉，夕惕勤勤愿释
深旨。顾以西垂之岁，风
烛难期，恐妙观之沦湑，使
枝辞之乱辙。乃顺诚 请，
略析 幽 微，名 法 界 玄 镜。
冀将来道友，见古贤之深
衷矣。（ T45 672）

天卷序
《文镜秘府论》
贫道幼就表舅，颇
学藻丽，长入西秦，初听
余论。虽 然 志 笃 静 默，
不屑此事，爰有一多后
生，扣闲寂于文囿，撞词
华乎 诗 圃。音 响 难 默，
披卷函杖，即阅诸家格
式等，勘彼同异，卷轴虽
多，要 枢 则 少，名 异 义
同，繁 秽 尤 甚。余 癖 难
疗，即 事 刀 笔，削 其 重
复，存其 单 号 …… 配 卷
轴于六合，悬不朽于两
矅，名 曰 《文 镜 秘 府
论》。（ 卢盛江 24）

“文镜”发微
澄观是因为担心精妙的法界观得不到阐扬，让枝蔓
之词扰乱视听，从而因文害意，加上几个人的恳求，所以

其为文的外在而言，二者相同； 就其为文的内在来说，二
者又相异。而这个内在性，便是释家密意。

才辨析深奥的旨趣，写了《法界玄镜》。空海也是因为论
文的书卷虽然有很多，但是不够精妙，加上“一多后生”的

空海文学观的基础是其文字观。空海在他的密宗著
作《声字实相义》中，对名教、声字有着明确的论述：

祈请，所以写了《文镜秘府论》。我们可以做一个大胆的

众生痴暗无由自觉。如来加持示其归趣。归

推测，如果将“玄”直 白 加 以 解 释 即 是“秘 密”，“法 界 玄

趣之本非名教不立。名教之兴非声字不成。声字

镜”即是谈论法界密旨的论述，而“文镜秘府”即是谈论作

分明而实相显。所谓声字实相者。即是法佛平等

文的妙法精要，二者是何其相似！

之三密（ 按： 即身密、语密、意密） 众生本有之曼荼

澄观名之为《法界玄镜》，要表达如下深意：

（ 即曼陀罗） 也故。（ 卷三 105）

若以十镜为喻，一镜为一，九镜为多。谓初句

则空海的思维逻辑可表述如下： 如欲彰显诸法实相，

云： 一摄一切，一入一切者，应云一镜摄九镜，一镜

必得声字分明； 只有声字分明，才能使名教成立； 也只有

入九镜。谓上一镜为能摄，则九镜为所摄，而所摄

名教得立，才能脱离迷海，正归善趣。因为声字的实相即

九镜亦为能摄故。上能摄之一镜，却入九镜之中，

是法佛平等之三密。密宗重视声字，是因为“大日如来说

云一镜入九镜。（ T45 682）

此声字实相之义。惊彼众生长眠之耳。若显若密。或内

这表明了“一即多，多即一”的华严法界思想： 一含摄一

或外。所有教法谁不由此门户”（ 空海，卷三 105） 。无论

切，
又被一切所摄。澄观撰《法界玄镜》，系根据‘一镜摄

显密僧俗，所有教法必以声字为密钥，离此则无门可入。

九镜’之譬喻而来。空海撰《文镜秘府论》，是删节众家的

空海将有关声韵的论述放在天卷，即是这一思想的体现。

繁芜，综合其精粹而成的作品，此文镜之镜，从形式来讲，

声字分明即可以晓了实相。换言之，声字和实相是

不乏“一镜摄九镜”之意； 就内容而言，学文者逐一学习声

一体的，正确的声字就是实相，而不是简单的 实 相 的 载

律、体势、对、病之后，可以达到为文的至境，但若精通其

体。推而论之，既然声字是文章的基础，那么优秀的文章

中之一，亦可广摄其他而达圆满，此亦一镜九 镜 相 摄 之

也应是实相。故“经说阿毗跋致菩萨，必须先解文章”（ 卢

理。

盛江 1） 。与“文以载道”不同，笔者以为，在空海看来，文
此外，从华严宗的法孙宋长水智肱的记述来看，澄观

是一个偏爱用“镜”来做著作名称的人：

即是道。这一点，从大师的诗文集《遍照发挥性灵集》（ 以
下简称《性灵集》） 中可以得到印证。

又师撰随文手鉴（ 一作“手镜”） 一百卷； 华严

《性灵集》中诗作多载有佛教道理或体现佛教境界。

纲要三卷； 法界玄镜一卷； 镜灯说文一卷； 三圣圆

最具特色的是，空海大师的《十喻诗》《九相诗》《十二因

融观一卷； …… 心镜 说文一卷； 大经了义备要三

缘诗》分明就是佛教“五停心”观的诗歌版，是生动的佛学

卷。（ X74 360）

教材。今以第一卷第一首《游山慕仙诗》序为例略加分

澄观幼年出家，历访天台、华严、禅宗、律宗各派名家，娴
熟其教义。并且精通梵汉文字，对中印两国的经典———

析：
五百三十言成，勒五十三字，总用阳韵。昔何

经史子集和四吠陀以及五明都博学强志。在长安时朝臣

生郭氏，赋志游仙。格律高奇，藻凤宏逸，然而空

咸慕高风，使华严一宗得以盛阐（ 赞宁 105 － 07） 。退一步

谈牛躅，未说大方。余披阅之次，见斯篇章，吟咏

讲，即使空海未曾拜谒澄观，但作为佛门龙象，澄观学问

再三，惜义理之未尽。遂乃抽笔染素，指大仙之窟

的淹博和弘法事业的辉煌，对于同样精通华严、志学大法

房，
兼悲烦扰于俗尘，比无常于景物。何必神龟照

并发心弘扬的空海不可能没有影响。

心？ 一足也。大仙圆智，略有五十三焉，鉴机 应

综上所述，笔者认为“文镜”之镜可能是空海“一镜摄
九镜”的华严法界观的体现。

物，
其数不少。今之勒韵，意在此乎？ （ 空海，卷十
16） （ 标点为笔者所加）
写作这组游仙诗，是因为何生、郭氏之作，虽词藻格

三、密宗“坛镜”

律俱为上乘，但只说到表象，而没有写出“世出世间”的至
理———这一至理 就 是 佛 所 开 示 的 中 道 实 相、法 曼 陀 罗。

总之，《文镜》一书解为判断文章优劣、反映文体巧拙
的铨镜，或说供学文者借鉴参考的读物，是从字面而言最
直接最易为人接受的理解。
但空海对文章的认识是有别于世俗观念。我们注意
到，在《天卷·序》中，空海是把世俗文章与佛家名教分开

因此空海抽笔写作才“指大仙之窟房，兼悲烦扰于俗尘，
比无常于景物”（ 卷十 16） ，大仙即指佛。可以说他的文
学观念与佛学观是“不一不异”的。以是观之，《文镜》的
含义应超越简单的“文章铨镜”而别有寄托。
《游仙诗》的用韵之所以勒成五十三字，是因为大仙

而谈的： “夫大仙利物，名教为基； 君子济时，文章是本”

的大圆镜智略有五十三种。善财童子五十三参是经典的

（ 卢盛江 1） 。在空海看来，名教与文章相同也相异。就

华严故事，此处勒韵的数目，反映两点： 一是空海认为，声
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字文义相结合，必须皆得圆满，如大仙即身成佛，是典型

言若人一心静思。诵满二十万遍四十六十万遍。

的密教特色。第二，说明空海大师在组织文学作品时，有

世出世法无不称遂。

结合佛教概念，以表达一种佛法深意的习惯。
空海将佛学思想运用到文学写作中的特点，在《文

佛言： 若在家人，平旦清水 漱 口，未 荤 血 时。
面向东方对镜结印，诵咒一百八遍，如是不断四十

镜》一书的结构中也有所体现。该书分天、地、东、西、南、

九日，有吉祥事。准提菩萨令二圣者常随其人，心

北六卷，且天地、东西、南北的卷名两两相对，极易让人联

有所念皆于耳边一一具说。佛言： 短命多病众生，

想到具有浓郁方位特色的密宗坛城（ 一名曼陀罗） 。兴膳

月十五日夜，烧安悉香诵咒结印一百八遍，魔鬼失

宏先生曾指出“在作这种卷次安排时，空海的脑子里浮现

心野狐恶病，皆于镜中现其本身。杀放随意，更再

的大概是曼陀罗的构图吧。”（ 311） 兴膳宏先生对此结构

不来。增寿无量。（ T20 186）

有独到的分析，尤为重要的是，他指出空海“把方位引入

我们可以看出，若要求得成就，必须先依坛法诵咒，而依

一部书的分卷构成，编辑《文镜秘府论》时采用以天地为

镜为坛，就能够获得成就。也就是说，镜对于修行密法的

垂直轴，东南西北为垂直面，而在水平面上再有东西和南

人而言即是坛。修密法的人，要清静供养，以囊匣盛镜，

北两两对应的构图。在这个构图上建造的文学创作理论

随身携带。这是持咒，也即是持诵真言时，镜的作用。对

书，无论中国也好，日本也好，是从前没有其例的。在这

于世俗人来说，镜也有神奇的功用： 在家人若以正确的方

儿我们可以认定编者空海构思的独创性”（ 325 － 29） 。② 空

法对镜结印诵咒，会有吉祥事。有病苦的人，还可以通过

海作为一名虔诚的职业佛教徒，作为唐代密宗的异国传

结印诵咒，以镜作为查病根的工具。可见在当时，镜对于

人兼本土真言宗的创始人，曼陀罗的空间感对他思想的

缁素二众都是非常重要的物品。

浸染必定很深，在编撰时有意无意的流露是非常自然的。

在家众自可以之为参考借鉴，出家众看见此“镜”，当

联系上文所引“声字实相者［……］众生本有之曼陀罗”，

别生一种恭敬，故而以镜为名，以强调为文的重要而让读

则此书亦或许是以本有之曼陀罗构建秘府”。如果整体

者郑重其事。镜是修行密法者的必须之物，离此则成就

结构是利用了曼陀罗的构成，那么此书命名与结构之间

莫由获得。犹如离坛镜则学密不得成就； 离此文镜，则学

便可发生一有机的联系。“文镜”之“镜”似乎可解作“坛

文亦不得成就，凸显此书作为修成文道之必备工具的重

镜”。因为坛镜是密宗修行时曼陀罗中的必需品：

要性。不仅学文不得成就，离此亦难解脱。此一深意，想

以此十种细罗为粉，合土成泥以涂场地，方圆

是空海在《文笔眼心钞》序中称其“要而又玄”之因。

丈六为八角坛，坛心置一金银铜木所造莲华，华中

笔者认为，以“坛城”加“坛镜”而构成的“秘府”，颇

安钵，钵中先盛八月露水，水中随安所有华叶。取

能反映空海编撰此书时的精妙构思，再结合大师的文学

八圆镜各安其方围绕花钵，镜外建立十六莲华。

观来看，则此书表面是一部文论集成，而实际则暗含一个

十六香炉间花铺设，庄严香炉纯烧沈水无令见火。

具大悲心者救度众生的方便波罗蜜。至少，从其后日本

又取八镜覆悬虚空，与坛场中所安之镜方面相对，

佛教大师著述时多次引用《文镜》这一事实来看，它对弘

使其形影重重相涉。于初七日中，至诚顶礼十方

扬密宗的确起到了重要作用。

如来。诸大菩萨及阿罗汉，恒于六时诵咒绕坛至

四、镜喻

心行道。［……］镜交光处，承佛摩顶即于道场修
三摩地。能令如是末世修学，身心明净犹如琉璃。
（ T19 181）
另外，“坛镜”在密宗是一件重要的法物。其作为法
物，有不同于正衣冠的日用之镜而有其特别的作用。在
修密行的经典中对其有如下的叙述：
佛言： 若求成就，先依坛法。不同诸部，广修

另外，需要注意的是，在《南卷·论文意》中，空海所
认同的一个重要的诗文判断标准是自然：
自古文章，起于无作，兴于自然，感激而成，都
无饰练。发言以当，应物便是。（ 卢盛江 1282）
古诗以讽兴为宗，直而不俗，丽而不杇，格高

供养。堀地香泥，涂之所建立。以一面净镜未曾

而词温，语近而意远，情浮于语，偶象则发，不以力

用者，于佛像前月十五日夜。随力供养。［……］

制，故皆合于语，而生自然。（ 卢盛江 1394）

以囊匣盛镜。常得将随身。后欲念诵但以此镜。

这是文章最高层次的要求，无作之作，才是文章上品。而

置于面前结印诵咒。依镜为坛即得成就。佛言欲

欲有此高格，必须心体澄净，忘却自身，不受束缚，达此境

持此咒于十五日夜。清净澡浴着新净衣。面向东

界，才能顿悟真谛。

方半跏正坐。置镜在前。随有香华清净水诸物。

这就是《文镜》所谈到的“诗家中道”。空海此处引皎

先当静心绝思。然后结印印于心上。诵此咒一百

然《诗式》： “且文章关其本性，识高才劣者，理周而文窒；

八遍。诵此咒时能使短命众生还得增寿。加摩罗

才多识微者，句佳而味少。是知溺情废语，则语朴情暗；

疾尚得除差。何况余病。若不消差无有是处。佛

事语轻情，则情缺语淡。巧拙清浊，有以见贤人之志矣。
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抵而论，属于至解，其犹空门证性，有中道乎？ ［……］可

述义同： “梵言沙门，犹华言离欲也。能离欲，则 方 寸 地

以神会，不可言得，此所谓诗家之中道”（ 卢盛江 1442） 。

虚，虚而万象入。入必有所泻，乃形乎词，词妙而深者，必

中道系佛教之根本立场，于大、小二乘广受重视，故
其意义虽各有深浅，但各宗以此语表示其教理之核心则

依于声律。故自近古而降，释子以诗名闻于世者相踵焉。
因定而得境，故翛然以清； 由慧而遣词，故粹然以丽。信

为一致。意谓宇宙万法，皆由因缘聚散而有生灭等现象

祥林之花萼，而戒河之珠玑耳”（ 刘禹锡 394） 。藉佛教修

发生，实则无生无灭。如谓有生或有灭，则偏颇一边； 离

行以论诗文创作的学习，想必是空海入唐时比较风行的

此二边而说不生不灭，则为中道之理。龙树之《中论》，卷

做法。其中蕴涵的的就是佛教以镜喻心的思想。能得明

首有“不生亦不灭，不常亦不断，不一亦不异，不来亦不

心见性，则可获得大圆镜智：

出。能说是因缘，善灭诸戏论； 我稽首礼佛，诸说中第一”

［……］当知即像是镜，即镜是像，若能如是

之偈（ T30 1） ，以阐诸法缘起之理，彰显无得中道之实义

解时，即见诸法实相，知心自性本无染污也。以之

以解真谛。而诗家的真谛即如同空门证性，也是可以意

如镜之心鉴如心之镜，故说心自见心，心自知心，

会而不可言传。

智之与镜无二无别，所以决去眼膜。正为观如此

如此则《文镜》亦不乏如下含义，即以此书来参悟为

法界故自明之。若与此相应时，即于普门漫荼罗

文之法，却又不能执此以为实，拘泥于一字一句，因为它

得除盖障三昧。能为一切众生作无比利。或云无

毕竟只是为文之“镜”所现的像，所述各种章法只能用心

对或云无称，谓不可称量也。以能自生心佛家故。

体会，而不能执着其语，不了其义，此即中道所阐“虽有而

（ T39 579）

非真”，也与空海所说“知音之徒，故当心证”之“心证”义

由此，则“文镜”之“镜”似又含心境一如，镜智无二之意。

同。

至少，《文镜》的《南卷》体现了这一含义。而笔者认为，这
明心见性是佛教中的一个重要话题，常和“镜喻”联

系在一起。如《大安般守意经》康僧会序云：

一卷在书中的位置，也的确具有展现这一含 义 的 功 能。
今结合《文镜》一书的卷次试论之： 《文镜》之《天卷》论声

心真如者，譬如明镜照像。镜喻于心，像喻诸

韵、《地卷》论体势、《东卷》论对、《西卷》论病、《南卷》论

法。若心取法即涉外，因缘即是生灭义，不取诸

文意、《北卷》论对属。《北卷》的内容与《东卷》虽有差

法，
即是真如义，煚然心明踰明月珠，淫邪污心，犹

别，
但部分相同，完全可归为一卷。加之其卷占大部分的

镜处泥秽垢污焉。偃以照天，覆以临土，聪叡圣

是《帝德录》，实是一词汇表，已不属文论范畴，则此卷似

达，万土临照。虽有天地之大，靡一夫而能睹。所

为全书一附录，实则在《南卷》要论已完成。这种安排，与

以然者，由其垢浊。众垢污心有踰彼镜矣。若得

他的修行解脱路径是一致的。

良师，铲刮莹磨，薄尘微曀，荡使无余。举之以照，

《文镜》

毛发面理无微不察。垢退明存，使其然矣。情溢

1． 声 韵 （ 天） —————— 声字

意散，念万不识一矣。（ T15 163）

2． 体势、对、病（ 地、东、西） —————— 名相

心如同明镜的意思是指，心原本是明净的，只是在世俗中

《声字实相义》

3． 文意（ 自然） （ 南） —————— 归趣

被淫邪之念染污，从而不能映现世间万物，不能达真如之

小

境。如同蒙垢的镜一样，如 要 垢 退 明 存，必 须 要 进 行 铲

结

刮。镜明后才能映照天地，心净后才能洞彻万法实相。就
这一层意思而言，学文和修行是一样的。在《文镜秘府论
·南卷·论文意》中，空海引王昌龄《诗格》云：

空海大师的著作，被编为 16 卷《弘法大师文集》。这
16 卷中，文学卷的比例约占八分之一； 大师自作文章，大

思若不来，即须放情却宽之，令境生。然后以

多不离佛法弘传之主题，而论文学写作的只有《文镜秘府

境昭之，思则便来，来即作文。如其境思不来，不

论》与《文笔眼心钞》，这是大师回归日本之后事业重心的

可作也。（ 卢盛江 1310）

真实缩影。

夫置意作诗，即须凝心，目击其物，便以心击

“达夜数息，谁 劳 穿 被？ 终 日 修 心，何 能 墨 池？”（ 空

之，深穿其境。如登高山绝顶，下临万象，如在掌

海，卷十 179） 不舍昼夜而弘扬大法觉悟众生的空海，以他

中。以此 见 象，心 中 了 见，当 此 即 用。（ 卢 盛 江

对名教的重视，在编撰这本书时，当不会随意为之。笔者

1312）

以为，《文镜》是大师著作海中的一滴水，它可以反射出大

意思是说，作诗时须凝神却虑，使心澄明，方能清楚看到

师博大精深的佛学之光，也寄托了他弘传密 法 的 愿 心。

所欲之物象，从而产生文思文境，此时才是作诗最佳的时

经云： “一切法皆是佛法”，想空海必是深有心得。

刻。如不能澄心静虑，则不可作文。由此可以看出，凝心

《文镜》以大仙利物与君子济时为两条主线，以“缁素

却虑，使心中明净，此文的保留表明了空海对此观点的认

好事之人、山野文会之士”为两大目标读者，并强调“阿毗

同。对文意的清心而得，与空海同时代的诗人刘禹锡所

跋致菩萨，必须先解文章”，则在空海心中，觉群迷而使解
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脱乃是第一要务。从而使他把佛学文学二者紧密结合，
以佛教大方之理为文章之义的最高境界。了解这一点，
对我们把握《文镜》一书应不无裨益。
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